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1序 論
か ぎけっ こ
1998年、筆者 は上海浦東新 区のある農村 にて、散居道士(訳注1)による 「血湖」科儀i(訳注2)
を人生 で初 めて 目の当 た りに した。この科儀 は、朝入 時か ら一 日がか りで行 われ る
「五七」[第三+五 日目]の鯉 遙霧 ㈱主・・の最後の段階をなすものであ り、徽 の対象
さいしゆ
は子宝と子孫に恵まれた老祖母、そして、齋主[喪主]はその長男、齢五十前後の金氏
であった。だが、主な出資者は金氏の二人の妹夫であった。というの も、この地の伝統
に従うならば、老人の 「五七」度亡道場は娘の家で出資するものだか らである。この血
湖灯儀は喪家宅の一階の堂屋[やや広めの中央の部屋]で行われていた(現地では二
階建ての瓦ぶきの家がよく見られる)。この道場を開始する前に、年配の道士はまず床
板に白米を用いて約4平方メー トルの非常に複雑な美しい図案を描 く一 これはおそ
らくは血湖地獄の 「真形図」である。続いて、この図案の中央にA4サ イズほどの四角
い木の皿を置 く。皿の上にはカラーの砂絵がのせられるが、そこには、古代の漢服を
身にまとった女性像が くっきりと描かれている。その傍には食卓 と二つの腰掛けがあ
り、卓上にはい くつかの食物の皿、および未だ明か りがともされていない油皿が置か
れている。このように壇場の準備を整え、道士らがこの部屋の周 りの部屋の明か りを
すべて消す と、いよいよ、大勢の者が長らく心待ちにしていた血湖灯儀が始まる。道
士らが手にした灯杖(即ち柄のついた燈籠[長 い柄の手持ち提灯])から振 りかざされ
るほのかな燭光のなか、太鼓が鳴 らされる。この時、時刻はすでに夜八時になっていた。
日が落ちるのが早い初冬の時分であること、そして農村ではそもそも明か りが少ない
ことか ら、喪家宅のあたり一面は漆黒に包まれている。空を包み込んでいる暗闇はぼ
んや りとした灯杖の燭光によって一層と際だち、さらに道士らによる長 く混沌とした
唱言雨が聞こえてくると、あたかも地獄 に身を置いているかのような感覚を覚える。壇
場の中央の女性の砂絵は燭光によりゆらゆらと見えつ隠れつ し、さながら幽霊が宿っ
ているかのようである。道士たちが急がずとも鈍 くならず といった調子で三十分超の
時間を使い唱論や点灯などの手順を終えると、つづいて、すべての科儀のなかでの最
けっ こ とう
高潮、血湖湯を飲む儀礼へ と移る。道士たちは部屋の明か りを少 しだけ明る くすると
同時に一皿の血湖湯(赤砂糖の水)を取 りだす。亡者の男性子孫 は一人ひとり壇場中
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央にやって来て、太乙救苦天尊の像と先ほどの女性が描かれた砂絵に対 して叩頭する。
そ して、皿のなかの血湖湯を思い切って飲み切る。その様子は、ニューギニアのとあ
し すい
る民族の葬送儀礼において、死去 した男性年長者の屍水[遺体の腐敗開始時に出る液
体]を女性が必ず飲み干さなければならないというやり方を想起せずにはいられない。
そ がく
彼 らが血湖湯を飲み終えると、高功法師は銅鋸とチャルメラの力に充ち満ちた 「粗楽」
(訳注4)の演奏のなか、最後の法儀を完了させる。灯杖を用いて砂絵の女性像の顔をかき
ちょう と
乱 し、その輪郭 を消す。これは、亡者の魂が既 に超度(縄5)させ られて、血湖地獄 を離
おうじよう
れ往生 した[仙界に移った]こ とを意味し、これにて背筋 も凍るこの科儀 はついに終
とうじょう
わりを迎える。最後に、リーダーの道士はその しゃがれた声で道情 を数曲うたいあげ
るが、依然としてあた りには寒々しくおどろおどうしい雰囲気が充満するのを感じる。
人生の無常を言い、なるべ く早 く仙道を修行 し生死を悟ることを勧めるというその曲
自体は粗野でふざけたものであるとはいえ、その実、人の心に深 く訴えるものがある。
この大 きく目を開かせてくれた経験以降、十数年にわたる調査のなかで、筆者は江
南エリアの異なる地点において道士の一座による数十回におよぶ血湖灯礼を目にして
きた。その経験から言えば、この地の正一派道士が筆者に教 えて くれた、次の言葉に
は間違いはないだろうと判断できる。「私たちの地方では、道教の度亡道場は必ず、『斗、
橋、灯』の三科、つまり亡斗、度橋、そして灯儀をやらなければいけない。(死者が)男
の場合は九幽灯(訳注6)を行い、女ならば血湖灯を行う。その他の 『款王』㈱li7)の類 演
目は、や りたければ加えても良い」。その後、筆者はまた江南の全真派道教の度亡道場
は けっ こ か
において も破血湖科[血 湖の宿縁 を破 る科儀]が ある ことを知 り、'また、間山法(訳注8)
　　 　　
および乱童[タ ンキー]の手法が大量に混渚した台湾正一派の度亡道場には、極めて
複雑で戯劇的効果を有する、おそらくさらに強烈な破血湖科儀があることを知った(大
淵2005:637-650)1)。その他にも、明末から清中葉にかけて河北、山東、河南および
東北で流行 した弘陽教には 『混元弘陽血湖宝俄』が伝わってお り、清代の四川青城山
の高道、陳仲遠が編纂 した 『廣成儀制』のなかには、十数種の血湖に関わる科儀が収め
られている。これらのことから推測すると、少なくとも1949年以前には、仏教、道教、
弘陽教 などの異なる宗教伝統にそれぞれの 「血湖科儀」が存在 し、かつ中国全土に広
仁
く流行してお り、今 日なお、その余韻が確認できるのだと言えるのかもしれない。
以上のような刺激に満ちた経験から、筆者はこれら儀礼の起源と意義についての探
求を始め、そして次第に、これらが 「血湖地獄」(あるいは 「血盆地獄」)という一連の
民間伝承から派生 してきたものであることを理解した。その大意は、女性が月経血や
産後の悪露などの 「汚れた血」により水や土壌を汚染するため、地獄の懲罰を受ける
ことになるというものである。この伝承の正確な起源は判然 としないが、南宋期(西
暦十二世紀末から十三世紀初)よ り仏教、道教の文献に記載がみ られる。この頃から
仏教、道教の葬送儀礼における重要な要素となったのち、しだいに長江流域以南の女
性の葬送儀礼における伝統的演 目となった。さらに東は日本にまで伝わり、日本にお
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いても数百年間にわたり広 く流行 した(江戸時代後期か ら第二次世界大戦終結前 ま
で)。
しかしながら、この科儀が学術界において得 られている注 目と、この科儀の有する
感覚に訴えかけるような喚起力および漢人社会における普及の程度 とは相反する様相
を呈 しているかのようである。「血湖」という名称は中国宗教史、民俗学、儀礼研究、
通俗文学研究 といった領域では頻繁に目にするものであるとはいえ、血湖それ自体が
研究の主題 となることはなかったようであり、別のテーマを論 じる際に補足的に言及
されるばか りであった。筆者の知るところでは、真に 「血湖」を主題 とした分析的な論
考は、今 日に至 るまでフランスの中国宗教史の大家、 ミッシェル=ス ワミエ(Michel
Soymi6)が半世紀近 く前(1965年)に日本の学術雑誌上に日本語で発表 した 「血盆経
の資料的研究」という一文があるだけのようである(芳近鳴2002)。しか し、この基礎
的地位を有する古典的研究は、実のところ文献 レビューおよび考証の レベルに留まっ
てお り、「血湖」が宗教哲学、社会学、そ して文化学においていかなる意義を有するの
かについては議論が及んでいない。また、この論文は日本の古代文献についての議論
を四割近 くの紙幅を用いてお り、もともと短い紙幅のその論文では、中国に関係する
文献についての言及は明らかに簡素なものとなっている。すなわち、この論文には後
世の学者には非常に多 くの検討と想像の余地があると言え、あたかも簡略ではあるが
信頼のおける地図のごときそれは、我々が 「血湖」という霧の中の秘境の探究を導い
て くれるものである。だが、奇妙であり残念でならないのは、半世紀近 くが過 ぎ去っ
た現在 もこの地図は中国語圏の学術界ではその価値が十分に知られていないことであ
る。
本稿では、筆者はこの状況を変えるべ く初歩的な試論を展開するが、その意図は史
料を猟歩することでも、「血盆経の資料的研究」よりもさらに精密で豊富な文献の考証
をすることでもない。本稿では、この古典の潜在的な意図を明らかにし、「血湖」の宗
教哲学、社会学、文化学上の意義についてさらに一歩議論を深める上で、この古典が・
どのような意味ある指標となるのかを述べるつもりである。また、文化人類学的な分
析の便宜のために、本稿では、この伝承およびそこから派生 した大量の宗教論説およ
び儀礼実践を 「血湖信仰複合」(BloodLakecomplex)と総称 し、この信仰複合の変遷の
プロセスについて考察する。考察を通 し、血湖信仰複合の変遷史は、中国民間文化史
に対 しどのような有意義な問いを提出できるのか、とりわけ、「中国の民間における宗
教観念/実 践の伝播のあ り方及びその条件」という課題 をいま一歩深く議論する上で、
いかなる有益な知見を提供 してくれるかを明らかにしようと試みる。
分析 を通して、血湖信仰複合が中国民間文化史に対 し、少なくとも次のような三つ
の問題提起をすることができると指摘するつ もりである。①南宋期の漢人のイデオロ
ギーにはどのような変化があったために、女性に対する一種の 「原罪」の強化 を引き
起 こすような神話 と儀礼が突如として流行 したのか。この種のイデオロギーの変化の
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背景にはいかなる社会文化的要因があったのであろうか。②いわゆる 「三教合一」が
しだいに主流思潮 となっていた南宋期において、仏教、道教はなぜ 「血湖」ないし「血
盆」という同一のものの考え方 ・動機に対 し、甚だ異なる応対方法を採用 したのか。③
「血湖」の原本にみられる 「女性の原罪」という考え方には、「血湖」がその指示対象を
病理化 し、医学的な治療の対象とするという傾向が強 く反映されていたのだが、南宋
期の道教エ リー トらは新たな儀礼の創出によりその意味を弱めようとした。しかし、
この女性の 「名誉回復」のための企図は理解が得 られず、歓迎 されることはなかった。
いったいなぜ一般民衆(とりわけ、明清期の彼 ら)は依然として女性を 「汚れを生み出
すという原罪」を有 していると認定する傾向があったのであろうか。
1「 血湖」前史一 「目連救母」か ら 「血盆」へ
明確な史料的根拠が見つからないとはしつつも、ミッシェル=ス ワミエ氏はやは り
道教の 「血湖」説は仏教の 「血盆」説 よりも後に現れたものであり、 また道士 らは仏教
の説法を剰窃 した上で再加工 していたと仮定 している。その理由は次の三点である。
第一に、「血湖」説に比 し、「血盆」説における観念群はやや荒削 りでありまた原始的で
ある。第二に、「血盆」という言葉は、人びとの日常生活や言葉遣い(「血盆大口」や「臨盆」
など)に比較的近しいものである。第三に、「血盆」説が依拠する 「目連救母」神話は西
晋の竺法護が286年か ら315年の間に翻訳 した 『孟蘭盆教』にその萌芽がみられるもの
である一方、道教の血湖経臓のなかで最 も早期に世に出たのはおそらくは 『元始天尊
説霊宝昇玄済度血湖真経』2)(以下 『真経』と記す)および 『太一救苦天尊説抜度血湖法
俄』3)(以下 『宝幟』と記す)であ り、この二つの経俄は明らかに397年から401年にか
けて葛巣甫が編纂 した権威ある経典 『霊宝無量度人上品妙経』4)に依拠 して作 られた
ものである。
ミッシェル=ス ワミエ氏はさらに、この二つが依拠 し模倣 したのはさらに後期の文
献、唐代の 『太上九真妙戒金錬度命抜罪妙経』5)であ り、『宝俄」はさらに後、宋真宗期
の景徳五年(1008年)よりも早期のものであることはないだろう、とすら考えている6)。
この他、 ミッシェルコスワミエ氏は次のように傍証 してもいる。現在わかっていると
ころで最も早期の仏教血盆経俄についての記録は、『如如居士三教大全語録』7)に記載
された 「詰牒門」の一条文 「俄血盆牒」であるが、この文献の序文は南宋紹煕期の甲寅
年(1194年)に書かれている。一方、道教血盆経俄についての最 も早期の記録は 『無上
黄鎮大齋立成儀』8)中にあ り、「硫石峡山血湖無間地獄主者」という[血湖の字がみら
れる]記載がある。この文献は南宋嘉定期の癸未年(1223年)に成立してお り、仏教の
記録に比 して約三十年遅いものである。
以上の見解に基づ くならば、全ての血湖信仰複合は仏教の目連救母の物語に起源を
もつ ものだと言える。この物語の概略は多 くの人が知るものであるとはいえ、以下の
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議論の準備 としてここでその要点について一通 り述べておきたい。台湾の研究者、薫
登福氏の考証によれば(斎2006)、目連救母の物語は西晋の竺法護が、三国時代(呉)
の支謙が訳 した 『撰集百縁経』巻五・餓鬼品第五「優多羅母堕餓鬼縁」に啓発されて作っ
ぼ り 　　 　 　
たものである9)。この物語の大意は、比丘優多羅の母親は生前多 くの悪行 をしたので、
死後、餓鬼道に堕ちた。そこで優多羅は諸仏、衆僧に広 く布施を行 うことで仏祖と比
丘らが多 くの餓鬼に説法をする機会をつ くり、これにより、母を餓鬼道か ら抜け出さ
とう り てん
せ、切利天へ と往生させた、というものである。
竺法護の 『仏説孟蘭盆経』は二つの面からこの物語に改変を加えている。一つは、主
役を無名であった優多羅から仏祖の高弟の一人である目連に変更 したこと、もう一つ
は、母の犯 した悪行 として、「樫貧」(布施を惜 しむ)および 「子諸沙門、婆羅門所、無
恭敬心、横加罵辱」[沙門や婆羅門を敬わず、侮辱する]だけでなく、さらに、自分の腹
を満たすための殺生を多 く行った事などを加えていることである。この二つの変更の
きっかけはおそらく、『撰集百縁経』巻三 ・授記辟支仏品第三 「老母善愛樫貧縁」にお
ける目連を主役 とした物語であろう。
『仏説孟蘭盆経』は、物語の概要の面では 『撰集百縁経』に基づいた簡単な枠組みを
提出したが、それを除くと何 も新たなプロットを増加させておらず、 また感覚に訴え
かけるような刺激ある描写を増加させたかという点から見ても、『撰集百縁経』の範囲
を出ていない。ただ、餓鬼が食事 をすることがで きないという悲惨 な状況にいくばか
りかの説明を加えているに過ぎず、地獄の光景については全 く描いていなかったので
ある。この種の控えめな描写はその後、唐代の僧人が仏経を宣伝 ・説明し、「俗講」㈱主9)
へ と発展させたプロセスのなかで徹底的に改変された。そのことは敦焼で発見された
へんぶん
唐代の変文のなかにはっきりと見ることがで きる。敦焼で発見 された目連救母の変文
は十六則あり、たとえば 『大 目乾連冥間救母変文』、『大目腱連変文』、『大目連縁起』、『大
目連変文』などが挙げられるがlo)、そのなかで最 も完全かつ代表的なのは 『大 目乾連
冥間救母変文井図一巻井序』である。
ら ぼく
そこで述べられているのは、次のような話である。目連の幼名は羅 トといい、その
母青提夫人は多 くの悪行を成 したために死後は阿鼻地獄に落ちたが、 目連は地獄に行
き母を救 う。このために地獄の各殿を遊歴 し、閻魔王などの多 くの陰問の官吏に会 う
なかでついに母を見つけると、仏力により母を阿鼻地獄から連れ出し、母を餓鬼 とし
て転生 させた。その後、 目連は七月十五日に孟蘭盆を広 く執 り行い、母を今度は餓鬼
か ら黒い犬へと転生させ、その後、母(黒い犬)を仏塔の前まで連れて行き経をあげて、
母を犬の姿か ら女性へ と転生させた。最後に母に経を聞かせ法を説き、ついに切利天
の人へと転生させた。
簡単なものであった 『仏説孟蘭盆経』の物語はここで紆余曲折に富む綺談へ と敷術
させられてお り、地獄の凶悪にして恐ろしい光景の描写がその描写の最も重要な部分
を占めることとなっている。
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目連救母の物語において大きな比重がおかれているのは地獄の光景そ して残酷な
刑罰の描写であると言えるのだが、 これは唐初より普遍的に流行 しはじめた地獄 の
イメージを反映 したものである。むろん、この頃以前にも道教はすでに、俗人が悪行
を働 くと急死 を招 き、死後も悪行は子孫 に悪影響 を及ぼすという考え方、さらに、魔
鬼、幽魂、冥界などを主題とするようなイメージをきわめて豊富に有しておりll)、また、元
始天尊や太一救苦天尊などといった神を法主とする大量の度亡科儀を創作 していた12)。
よって、中国人の心的コスモロジーにおける死亡ならびに幽冥という領域 は、唐以前
から一貫 して道教が支配するところのもの となっていたと言うことができる。だが、
道教 はまた一貫 してはっきりとした地獄 のイメージについて提示することはなかっ
た。唐初に、 まさに宣教の情熱がピークを迎えていた仏教が、中国人の幻想世界のな
かに 「地獄」という新天地を開拓 したのである(蔚1996:579-603)。たとえば、 目連救
母の物語にはその内部に多 くの仏経の物語があったが、このことか らは、[当時の仏教
ぶつ け
が]因果業報を宣伝 し仏化を称揚するという名 目のもと、絶えず古 きを退け新 しきを
　り
提起 し、 日増 しに生き生きとした地獄のイメージを作 りだ していたことがわかる。実
　　　　　 　
叉難陀(652-710年)により訳 されたと称される 『地蔵菩薩本願経』はこの風潮の産物
であるとともにその重要な推進力 となったものであった13)。同時に、インドか ら伝来
した地獄変相図もまた土着化をみせ始め、張孝師14)や呉道子の作品に代表 される著名
な地獄絵図も出現 した。これら地獄変相図はおそ らくは 「俗講」の会場に置かれ広 く
用いられたものであ り、台上で講 じられた 「変文」や皮影戯[影絵芝居]の上映 と相呼
応 し、ともに聴衆を戦標させ恐怖を与える舞台効果をつ くるものであったのだろうと
考えられる。
この種の刺激に満ちた新境地は疑いなく無数の中国人を風靡 し、そのため、この時
から「地獄」は数世紀にわたり、中国人一 和 尚、道士、あるいは俗人を問わず'が
想像力を躍動させ、無理矢理なごじ付けを行い続けた、そのような核心的な主題となっ
たのであ り、そして、これら仏教、道教、および俗人の個人ないし集団は、数多 くの地
獄 イメージを形づ くっていったのである。唐末(九世紀末から十世紀初)、成都の大聖
人である慈恩寺の僧、繹藏川は 『仏説地藏菩薩発心因縁十王経』と 『仏説預修十王生七
経』の二つの 「十王経」について仏教本位の観点からの総括を行ってお り、それ以降で
は、淡痴道人が遼の聖宗太平十年(1030年)に記 したという『玉歴至宝紗』が道教的色
彩に富んだ総括を提示 している15)。
「血盆地獄」は、上述の数百年にわたる地獄像に関する創作の気風がまさに終結 しよ
うとしていた、あるいは既 に終結 した時になりやっと出現した、奇怪な産物である。
その最重要文献 『大藏正教血盆経』はしごく短い ものなので、以下での議論の参考に
資するため、ここに全文を引用 したい。
爾時目連尊者昔 日往到羽州追陽縣,見 一血盆池地獄,闊 八萬四千由旬,池 中有
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一百二十件事:鐵梁、鐵柱、鐵枷、鐵鎖。見南閻浮提女人許多,披頭散襲,長枷柾手,
在地獄中受罪。獄卒鬼王一日三度將血勒教罪人吃,此 時罪人不甘伏吃,遂 被獄主
將鐵棒打作叫聲。目連悲哀,問獄主:"不見南閻浮提丈夫之人受此苦報,只 見許多
女人受其苦痛?"獄主答師言:"不干丈夫之事1只 是女人産下血露汗鰯地神,若稜
汗衣裳將去漢河洗澤,水流汗漫,誤諸善男女取水煎茶供養諸聖,致令不浮。天大將
軍割下名字,附在善悪部中,候百年命終之後,受此苦報。目連悲哀,遂問獄主:"將
何報答産生阿娘之恩,出離血盆池地獄?"獄主答師言:"惟有小心孝順,男女敬重
三寳,更為阿娘持血盆齋三年,侃結血盆勝會,請僧韓訥此経一藏,満 日俄散,便有
般若船載過奈河江岸,看見血盆池中有五朶蓮華出現,罪人漱喜,心生漸1鬼,便得超
生佛地。"諸大菩薩及 目連尊者敵告來勘:南 閻浮提人,信善男女,早覧修取,大辮
前程,莫教失手,萬劫難復1佛 告読女人血盆経,若有信心書爲受持,令得三世母親
壷得生天,受諸快樂,衣食自然,長命富貴。爾時天龍八部、人、非人等,皆大歓喜,
信受奉行,作禮而退。
ここには、奇妙な点が二点ある。第一の点。上述のごとく、ここに引用 した 『大藏正
教血盆経』が一体いつ世に問われたものなのか判断することは不可能であるものの、
「血盆」についての最も早期の記録は、南宋の光宗紹煕五年(ll94年)において見 られ、
この時点で、繹藏川が作成 した二種類の 「十王経」から三百年近 くを隔ててお り、また、
淡痴道人が作成した 『玉歴至宝紗』からも百六十余年を隔てている。(もし我々が李宗
敏の見解を受け容れるならば)「地蔵菩薩が十殿の閻魔王を率いて大小さまざまの地
獄を統べた」という地獄イメージは、この時、おそ らく相当に普及しかつ強固なもの
となっていた。だが、血盆説は大胆にも仏教および道教の既存の通説には依拠 してお
らず、極めて薄弱な内容をもとに、一新をこころみている。
第二の点。漢族の文化伝統および古典仏教は確かに女性を蔑視 しており、そして仏
教をうみだしたインド文化 も一貫 して宗教教義上の汚械を重視していた16)。とはいえ、
月経 と産後の出血 といった生理現象を女性の罪と認定し、天下の女性はみなこのため
の残酷な処罰を受けねばならないといった 「原罪」式の観念は一 カース ト制度に深
く根付いていたインドであればおそらくは広 く受け入れられるものであったのであろ
うが一 、それまでに 「原罪」観念がなかった漢文化について言えば、この種の惨い手
段による 「意図せ ざる過ち」の懲罰 という情状は当然なんの説得力もなかったのであ
る。だが、実際のところ、この一見すると唐突な作品ははっきりと民間で情熱的な崇
拝を獲得 してお り、道士らはその悪事を真似 しなければならなかった。彼 らは力をつ
くし 「血湖」系列の作品を創作 しこれに対応したが、その目的とは一体なんであった
のか。十二世紀から十三世紀の漢人(おそらく宋人だけでなく遼、金、西夏の漢人を含
む)のイデオロギーにはいかなる変化が生 じ、彼 らが女性原罪神話およびそれに関連
する儀礼に深い興味をもたせたのか。そ して、この種の新たな興味の出現あるいはイ
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デオロギーの変化にはいかなる社会文化的要因が関係 していたのであろうか。これが、
血湖信仰複合が我々に問いかける大きな問題である。
皿 「血湖」の誕生
前述の通 り、道教の文献にはじめて 「血湖」の考え方が出現したのは、南宋嘉定癸未
さい ぎ
年(1223年)の『無上黄錬大齋立成儀i』である。だが この書物では、斎儀iにて招集に応
じた神々のうちにいるという、「硫石挾山血湖無間地獄主者」という名称が提示 されて
いるだけであり、その他には何も記していない。およそ30年後(淳佑十年[1250年])、
金允中は彼の記 した 『上清霊宝大法』の 「郵都山真形」という一章のなかで、血湖 とは
不良道士が捏造 し産婦のいる人々を脅かしたものであると鋭 く指摘 している17)。だが
ほどなくして、林霊真(1239-1302年)が新たに編纂した 『霊宝領教済度金書』のな
かでは、血湖についての記載は巻一か ら頻繁に現れてお り、 また巻一一五、一一六、
一一七では正面から血湖科儀 を主題としている18)。その後、宋元交替期の道教科儀大
全 『霊宝玉鑑』では19)、血湖科儀に関する内容が顕著にその紙幅を占め、さらに明代で
は、最も重要な道法集 『道法会元』でも血湖に関する記述は減ることがなかった20)。こ
の点から我々は次のように推測することができる。まず、十三世紀、「血湖」はしだい
に道教界の内部で成長し始めたが、その過程で金允中といった伝統の守護者からの反
対にあった。だが、保守派による反抗はす ぐに無視され、十三世紀末以降、血湖は公然
と道教科儀集に収録 され、さらにはたびたび新たな発展が加えられた。1994年、巴蜀
書社[出版社]から出版された 臓 外道書』はその最たる例であ り、この書のなかには
血湖に関する経俄科本が十一種収録 されてお り21)、それらはいずれも明代の正統道藏
(正統十年[1445年]完成)と万歴続道藏(万歴三十五年[1607年]完成)には未収録の
ものであった。それらがみな万歴三十五年以降に創作 されたものか どうかは確証がも
てないものの、それらは比較的後期の作品であること、そしてそれらはおそらく清代
にいたっても 「生 きていた」 即ちそれに則って道場を行 う者が存在 していた一
ことを推測することができる。
ここで興味深いのは、相対的に後発のものであった血湖説は道教界においてあっと
いう間に主流派に影響を与え、かつその承認を獲得 し、数多 くの文献記録を残 したの
に対 し、より早期のものであった血盆説は庶民のあいだでは数世紀にわたって非常に
流行したにもかかわらず、一度として学識ある仏教徒の歓迎を受けたことはなく、さ
らには明代の仏教学者 らは明らかにこの偽説を排斥 した、 ということである。このよ
うな主流派仏教による排斥のためか、庶民の間で数百年流行 した血盆については、現
在、五百字たらずの 「偽経」のほかには参照できる文献が殆どない。同一のものの考え
方 ・動機であったはずなのに、なぜ、仏教と道教それぞれにおいて得られた待遇には
かくも大きな差が生 じたのであろうか。そして、この差異はなんと、いわゆる三教合
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一がしだいに主流の思潮 となっていた南宋以後に出現 していたのである。これが、血
湖信仰複合が我々に問いかける第二の大問題である。
この問題について、筆者はまずは比較的簡単な手がか りを検討してみるのが良いの
ではないかと考えている。即ち、血湖 と道教の思想および儀礼の伝統 との間の寛容性
は、仏教のそれよりも大きかったのではないか、ということである。まず血盆説 と仏
教の寛容性について検討 しよう。仏教の地獄説とは六道輪廻説の上に立つ ものであり、
また六道輪廻説は仏教の最 も基本的な教義 「四聖諦」の 「集」諦に直接由来するもので
ある。つまり、仏教の地獄はその基本教義 と厳密に整合 した部門なのである。これに
よれば、「地獄道」とは唄恨[怨恨]の報いであり、貧樫の結果である 「餓鬼道」および
愚痴の結果である 「畜生道」とあわせて三悪道を構成するとともに、また、貧 ・唄 ・痴
の三悪業の結果でもある。
このような原型となる理論は、その後中国において押 し広げられ発展的に 『十王経』
のごとき雑然 とした地獄説となってい く。それにも拘 らず、結局のところ、その根本
的理念は依然として因果応報を抜け出ておらず、悪業をすることではじめて地獄とい
う報いがまっている、 といったものである。また、仏教が悪業の基準 としたものは主
うぶ ち
に心の問題であ り、外面的な行為ではなかった。それゆえ、女性の月経および産血と
いった意図せざる結果としての 「汚械」は、根本的に貧 ・唄 ・痴 といった心の問題 とは
全 くかかわ りがないのである。これを悪業に数えることができるのか、ここには疑問
の余地が大いにある。原始仏教はたしかに女性蔑視の伝統を有していたとはいえ、そ
れは女性 として生まれること(それゆえ生まれつき上述のような 「汚稜」を生み出す)
についてのみ言えることであ り、そのこと自体が既に前世の悪業の報いなのである。
つまり、意図せずに「汚稜」をうむといった、今世において新たに悪業を増やすことに
ついては[原始仏教では]論証 されていないのである。
次に、血湖説 と道教の寛容性 について検討 してみよう。道教はその創設以来、確固
とした 「功過報応説」と「承負説」22)を有 していた。「功過報応説」とは、人の世を超越
したある種の神聖権威とメカニズムが存在してお り、それが人の善行を褒賞するとと
もに悪行を懲罰するということを指す。そして 「承負説」とは、すべての人間が他人の
善行および悪行によりもたらされる結果を引き受けなければならず、同時にその者も
自分自身の善悪の結果を引 き受けなければならない とする考え方である。これによれ
ば、一人の人間の善悪およびその帰結 としての運命は通常直接的に対応する関係には
ない。なぜなら、運命は彼自信の善悪のみによって決定されるものではなく、彼の縁
者(祖先や君主、師匠)からもすべての報いを引き受けなければならないからである。
この二説を総合すると、道教がなぜ祈譲済度の法の発展に力を注いできたのかが理
解できる。一方では、本人が無事であっても他人の罪の責めを引き受けなければなら
なかった不運な死霊があまりにも多いが、これらの者は当然救済に値する者であった
ことが挙げられる。また他方では、「功過」と「業縁」は異なるということが挙げられる。
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道教は仏教の影響のもとで 「因果報応」の類のことばを使い始めたとはいえ、その大
半が本当に表現するものとはやはり 「賞善罰悪」という意味であり、そこでは心の問
題ではなく行為 と結果が重視 されていた。道教の地獄もまた因縁や悪念が生み出 した
ものなのではなく、超越的な神聖権威により悪行(悪果 をつ くりだす行為)が処罰さ
れる場所なのある。意図せざる過ちや 「良心か ら悪事を働 く」ことは一様に懲罰の対
象 となってしまうので、大いなる道の慈悲に基づ き、こうした 「行いは答めなければ
いけないが情状はあわれむべ きものがある」人間を救度するための方策を講 じなけれ
ばならない。だからこそ、道教の神学観は 「意図せざる過ちを犯 した、本人自身は全 く
罪のない女性が地獄で罰を受けなければならない」という人情や世の理にそぐわない
事態の存在を何 ら困難なく受け容れたのである。実際のところ、道教は創設以来、常
に無皐の者が害をうけ罰を受けることを救度する方法を講 じてきたのであ り、血湖に
堕ちてしまった女の魂 もまた、新たに発見された一群の救いを待つ不運な死霊の一つ
に過 ぎなかったのである。
しかしなが ら、血湖の存在を受けいれることができるということと、積極的に血湖
の問題に対応するべ く行動するということとは、原則的には別の問題である。道士 ら
が積極的に血湖に対応 したことには、いま一つ、度亡斎儀の体系の面での要素が関連
していた。
霊宝黄籔齋儀とは唐代から既に道教界すべてで等 しく尊重されてきた度亡の法の典
則であ り、道士らが血湖系列の科儀を創出しはじめた十三世紀当時、南朝宋の陸修静
さいほうさい ぎ
(406-477年)がしるした短編の齋儀科儀本のほか23)、次の二つの霊宝齋法集もおそ ら
く最も権威あるものだったと考えられる。一つは唐末五代の杜光庭(850-933年)が編
じた 『太上黄籔齋儀』であり24)、もう一つが北宋政和壬辰年(1112年)に普及 したとい
う 『霊宝無量度人上品妙経』(以下 『度人経』と記す)25)である。これら黄錬齋儀本を貫
く最も革新的な観念の一つが、「形神相椅」である。これは、生命の一切 はみな物質的
な形体 と、意識、情報、動力などの非物質的な 「神」との結合体であ り、万物の霊とし
ての人間は、その形 ・神の構造は特に複雑である一 最 も非物質的な 「魂」と最も物質
的な肉体(即ち 「屍」)との間に、 さらに 「醜」や 「形」など多種類の形 ・神の結合のレ
ベル、形態がある一 とする観念である。これによると、死亡とは形 ・神の分離だと理
解することができ、正常な状態では、死亡の原因とは老衰や病気による形体の衰微で
あり、神魂は離れざるを得なくなる。そ して、神魂は三官大帝(訳注lo)の前に赴き、一生
のうちの功罪についての審査を受け、天国へ と登るか、地獄へ落ちるか、あるいは再
び生まれ変わ り転生する。このような 「寿終正寝」[自宅で(子孫に見守 られ、苦 しみ
なく)天寿を全うする]の、遺体が完全な状態である死者に対 しては、度亡の法 もはな
はだ単純なものである。その際、一方では、亡魂を確実にそしてすみやかに三官大帝
のもとへ出頭するよう、かつ、その際になるべ く良い判決が得 られるよう引導および
補助 してや り、 もう一方では、鎮墓符、鎮墓石などの様々な方法を用いて遺体の完全
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な腐敗を防こうとするのである26)。というのも、魂はすでに遺体を離れているとはい
え、魂と遺体との間には鋭敏な呼応関係が存在し続けているか らであり、この種の関
係は非常に長い時間をかけることではじめて衰えていく。それゆえ、遺体の境遇もま
た亡魂に多大な影響を与えるのであ り、保護が十分ではない遺体はおそらく亡魂に苦
痛 と不安を与え、超度することができなくなる27)。保護が十分な遺体に対 しては、正
しい法儀にのっとり祭祀 してやることで、修練により神仙 となるための、そして輪廻
の苦 しみから永久に離れるためのより多 くの機会を、亡魂に与えることができるとい
う訳である。
しか しなが ら、上述のような正常な死亡を迎えるというのは実のところ、そう容易
なことではない。とりわけ、災害や疫病、戦禍が猛威 をふるっていた時代においては、
突然死は死亡のケースとしてごくありふれたものであった。また、死ぬ前に極度の苦
痛を被っていた り、冤罪のために未練が深かった り、遺体が破損し不全であった り、
全身が血で汚れていた り、異郷にて客死 した り、死後に納棺や超度をして くれる者が
いなかった りといった特徴 も、またごく普遍的に見 られるものであった。これらの亡
魂ははた して首尾よく遺体から離れることができるのであろうか。あるいは、亡魂が
遺体から離れた後、順調に三官大帝のもとへ赴 くことができたのか、または何がしか
の要因の障害により人間界のどこかに留 まってしまうのか、等々、一つ一つがどれも
たい し
問題 となった。それゆえ、霊宝蛮法はこれ ら 「　死」[悪い死]した亡魂のために特殊
な度亡の手続 きを付け加えていた。例えば、『度人経』の巻五六 「済度死魂品」、巻五七
「解繹幽牢品」、そ して巻五九 「化屍受形品」の三品は次のように提示する。まず、救赦
ち かん すい ふ いん し みょうかん
解結[敷赦により恨みを解 く]である。即ち、地官や水府の霊魂や、陰司の冥官[冥界
の官員]の霊魂、及びその他亡魂と旧怨関係にあるような霊魂 らによる、彼ら亡魂に
対 して行っている拘留を解 く。その次に、各所に散 り散 りとなっている、或いは束縛
ほうだん れん と
されている彼 ら亡魂の魂魂が法壇に招聰され、錬度をうける。第三に、 これら魂醜に
対 し完全 な人の形を与える。これら亡魂の遺体はまず間違いなく早々に損なわれてし
まっているので、符法を用いて彼 らに新 しい人の形 をつくってや り、それからこの形
こうれん
を火 と水によって交錬 し、錬成後には気を用いてこれと魂をふたたび融合 させる。こ
の段階で、亡魂は肉体 をもたない生命体 として復活させられた と言える。その後、彼
らを沐浴させ、衣服を改め、食事を施 し、最後に経俄の功徳の法力を利用 し彼 らを仙
界へ と送る。『度人経』の巻五九 「化屍受形品」における次の経文の引用では、上記の
第三段階で示された 「屍 を受形させた」その後のプロセスが簡潔に示 されている。
化屍受形,妙感度人,百魔隙韻,離合 自然,元氣赤上,火煉成真,元始祖劫,化屍受形。
神去日屍,不貴不聞,神附日形,動起屈伸,是皆道機 太上所尊,無不化屍,無不受形。
形動屍静,神運至均,化屍成形,精氣自生。同本天地 開明三景,是為天根,神無相状,
以道為身,五行之精,神無気氣,随情感色,因色賦形,五色真氣,結為五文,五文開廓,
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普植神露,無文不光,無文不明,無文不立,無文不成,無文不度,無文不生,招璽真符,
白骨成形,人皇内書,　形更生,錬故反新,真得其真,化屍受形,形固能存,小大無常,
飛登太清…
この記述の最終部分では、諸神に行動の歩調を合わせるようにと命 じたという話が
記されているが、その記述はさらに簡にして要を得たものとなっている。
符告北帝太陰諸神…云云:真 王有命,普度況骸1太 玄起屍,黄水浴魂 流火蕩稼,
紫融錬形,施鑑合氣,仙化成人,不歴胎垢,澄浮光明,因縁輪韓,與天齊年,永離
風刀塗炭魔試之難 飛行游宴,遣遙上清1….
ここで注目に値するのは、『度人経』など最も権威ある霊宝齋儀の三種類の版本から
見ると、血湖の誕生する十三世紀以前に、霊宝黄鎮の齋法はすでに正常ではない冤魂
[無実の罪で死んだ人の魂]の ために奥深 く煩雑な超度科儀を発展 させていたことで
ある。そして、もしかすると道教は唐代および北宋期に 「国教」となっていたという歴
史的地位 を反映するのかもしれないが、これらの科儀が黙認した規模および視野は非
常に大 きなものであ り、救度の対象となる範疇の境界の大半は漠然としたものであっ
たことである。科儀が天災、戦禍、疫病による大量の人々の死傷に対 して執 り行われ
た場合があったという事例 も垣間見ることはできるのだが、それ以上に、「普度」、「普
赦」、「普済」などと呼ばれていた科儀の多 くが、その救度の対象を全 く限定 していな
かったのである。
ふ ど
この種の 「万能薬」式の普度科儀の発想 は、南宋期にいたると変化の圧力に直面 し
はじめたようである。どのような新たな社会的要因あるいは思潮の変化がはたらいて
いたのかは定かではないものの、霊宝齋法は伝統的な遍度亡法を基礎 としつつ、より
細か く特定された亡魂のタイプに応 じて異なる新科儀を発展 させはじめたのである。
その例 としては、首つ り自殺をした死者を専門に超度する 『金刀断索科』などが挙げ
られるが、血湖科儀 もまた、このような変化の趨勢をかたちつ くっていた重要な構成
部分であった。当時、道士たちははっきりと意識 して、血湖により、古代か らよく見 ら
れた惨い死である「産亡血姐」、つまり難産のために産婦あるいは胎児が死亡 してしま
たい じ
うことを対治 しようとした。これらの死亡と、天災や戦災などにより惨い死とのあい
だには確かに多 くの共通点が見られる。死ぬ前に極度の苦痛を伴 うこと、遺体が損な
われ完全なままとはならないこと、大量の血の汚れがあること、その死体が[人相が
わからないほど]血だらけになること、などである。これら惨劇の発生を避けるため、
道教は早期から「保胎護命」についての科法を重要な地位においており、たとえば 『度
人経』には巻四三 「保胎護命品」という専門的文章がある。とはいえ、南宋以前には、
その保護に失敗に惨い死をむかえた女性および胎児に対 しては、その他の無残な死を
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むかえた冤魂 と同じく、黄鋒齋儀を用いての普度がなされていた。だが十三世紀に到
ると、どのような社会的要因が働いたのか、道士 らはすみやかにこれを切 り離 し特定
の科儀を設け、その発展に力を注いだのである。この背後に働いていた社会的思想的
要因について、筆者は 『血盆経』を制作するように促 し、また民衆の熱烈な崇拝を受け
ていた同一群の要因があったのではないのか と推測 しているのだが、ここで我々は再
び、前節の最後で提示した問題群に対峙することとなる。
亙 血湖の発展
以上の血湖の誕生期に関する描写は、主流派道教(即ち、皇家の支持 を得て、新たな
正統科儀の制作を行う、そ しておびただしい数の齋法集を編纂および出版する資格 と
能力を有する、道教の上層組織)内部か らの、血湖に関する主流派の見方に焦点を当
てたに過ぎないということを、ここで改めて断っておきたい。中国社会文化の構造に
関する通念に基づき推理するならば、主流派が支持 した正統的観点の影響力は確かに
大きく、また長きにわたるものであったとはいえ、広大な海原の如 き民衆社会のなか
に生存 していた 「在野の道教」の、主流派 とは異なる考え方は、往々にして柔軟かつ多
方面に及ぶものであ り、混沌 としておりかつ多 くの新たな意味に充ちたものであった。
それはしばしば創意工夫の温床としての役割を演 じ、そこで栽培された良 き苗のうち
のい くつかは、主流派道教 によってたびたび正統の序列のなかへと編入された 即
ち、「道蔵」に組み込まれ、或いは 「祀典」に記載されたのである。だが、相対的に、在
野の道教 もまた頻繁に正統の虎の威を借 りて くることで自らの旗印とし、こじ付けと
拡大解釈により正統のものを己が用いるもの としたのである。しかし、この過程では
主流派の考え方による一定の制約をうけることを免れえない。換言すると、主流と非
主流、在朝 と在野、正統と雑説の分立と交流が、中国社会文化の構造の常態なのであり、
血湖の発展 もまさにこのような脈絡のなかでたち現れていたものなのである。
このような中国の常態的な文化構造の文脈という観点から考えてみると、最も早期
に出現 した道教の血湖文献である 『真経』と 『宝俄』の考え方が甚だ混乱 しているとい
うことはごく自然なものだと映る。そして、その中でも突出して混乱 しているのは、『血
盆経』の仏教式の因果業報の地獄観 と、「汚稜を生み出す女性の原罪」という動機、そ
して、道教の伝統である 「惨い死 をした冤魂を普度する」という動機 とがこちゃまぜ
のまま共に存在 していることである。ここで我々はまず、 ミシェル=ス ワミエ氏が最
初期のものだと判断している 『真経』を例にとって検討 してみよう。『真経』上巻では、
人がなにゆえ血湖に堕ちるのかについて述べる際に、二つの異なる説明方法が見られ
る。最初のそれは、道教の普度の伝統を毒現 したものである。
凡有下界罧生,男 子女人,在世之時,或遭王法,横 悪所加,兵刑刎鐵,牢獄枷鎖,
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擁疽痛毒,膿血淋滴,人所棄榔,求生不得,求死不得,憂悩自煎,無由解脱,罪業
愈重,復堕血湖,永無出期。
ご じよく
その後の記述は、『血盆経』の観念を再現した ものであり、「五濁」、「冤家債主」[前
世で借 りを作ったままだと、その負債は今世で償 うことになる]、「認幻縁而有獄」[幻
の縁を実体視することで地獄が生じる]といった典型的な仏教観念が完全に保留され
ていることを確認することができる。
只縁貧禁愛欲 迷失本真,一 念既差,降 生女質,五濁形漏。匹配夫妻,陰 陽結聚,
以為胎孕,冤家債主,互相償報 是故生産有諸厄難。或月水流行,洗洗汗衣,或育
男女,血汚地神,汚水傾注漢河池井,世人不知不豊汲水飲食,供献神明,冒燭三光。
或誤服毒藥,損子堕胎,或男女数多,故行溺死,冤仇報封,魔鬼相攻。或致子死腹
中,母亡産後,或母子倶亡,至傷性命。或遭刑鐵,兵解難逃。或疾染悪鬼 横傷非命,
死入郵都血湖地獄,備受諸苦,由積血以成湖,認幻縁而有獄。
しかしながら、中巻では、後世に成立 した道教主流派の観点である「超度産亡血屍」
という動機が唯一の主役 となっている。
北陰鄙都羅山…分列諸獄…中有一獄…名日血湖、挾石、大小鐵園、無間漠冷地獄,
又分四子獄:日 血池、血盆、血山、血海…有神主之,號日血湖大神…凡世間産死血
屍女人,皆是宿世母子仇離,冤家纏害,乃至今生一一還報…
この動機に対応 して、続 く部分では救度の法について提示(暗示)している。これは
完全に霊宝錬度儀の手順 となっている。
敷詔九鳳破械大神、洗洗大神、無義漸恩大神、正精火 目大神、震雷鼓 目大神、全形
復饅大神、解冤繹封大神,清蕩血湖,破除厭械!告 下元始符命,元皇曲赦 救度産
死罪魂,時刻昇遷。
その後、下巻になると、衆生を激励する方法を開示 しているが、そこでは仏教的観
念が再びたち現れている。
元始天尊告諸大聖妙行真人同下界罧生:五濁色身,不識因縁罪福,貧著淫欲 或為
女身,生育男女,横遭厄難,或生異疾,夫喪天年,輻輻輪廻,不自知覧。
しか し、最後にはやはり道教の 「長生成仙」[長生 して神仙 となる]の理念をもって
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総括 してい る。
天尊重告諸仙真人日:人生幾何?易 生易滅…不得長久…量能堅固?生老病死…須
與散壊,宜爾忘乎 目…混乎耳…爾機倶忘,淳淳全全,合乎大方,浜浜津津,合乎無倫,
我之所維 與天地共為長久。
次に、『宝俄』をいま一度検討 してみよう。『真経』と比較すると 『宝俄』における仏
教 と道教の混清は比較的 「有機的」なものとなってお り、また総 じて道教の伝統によ
り近いものとなっている。人がなぜ血湖に堕ちて しまうのかについて、次のように語っ
ている。
乃是世間産死之魂、血傷之魂 墜堕斯獄。縁此等罪報,蓋生前多有狼毒、損物傷人、
不孝不忠、不仁不義,耽淫五濁,塞識沈迷,倫滞三塗,形神散齪。汝等罪魂 以夙
生冤封,受報菰身,厄難血屍,命繕産死。
注意すべ きなのは、ここではすでに 「汚稼をうみだす女性の原罪」という考え方は
すでになく、 しだいに 「産亡血姐とは前世で行った悪の報い」であるという仏教およ
び道教のいずれもが受け入れることのできる考え方の方向へと向かっているというこ
とである。では、悪の報いのために女性が出産時に死ぬ憂 き目にあうというときの、
その犯して しまった悪 とは何なのか。当時流行 していたと思われる道教の善書 『太上
感鷹篇』28)では、次のように記されている。
婚姻之後,聚守成家,庭事螢生,故犯誤為之罪:或 不浮手漱ロ念経之罪、破齋犯戒
不信陰陽之罪、飲酒酉輪L心神之罪、己是他非読人長短之罪、重秤大斗入己之罪、輕
秤小斗與人之罪、不忌三光節戒淫欲之罪、生男育女堕子落胎之罪、憎嫌男女太多,
用水演浸棄撒之罪、檀用水漿汚濁江河之罪、呵風罵雨悪寒厭暑之罪、洗米澄泪淘
沙落粒之罪、厭賎谷米菜疏之罪、勇裁幣吊任意衣著之罪、故殺誤殺教殺自殺之罪、
熱湯濃地損害一切贔蟻之罪、輕凌翁姑父母伯叔兄弟之罪、無睾叫喚鬼神究誼謳盟 ○
之罪、孤貧乞求不與之罪、富貴貧禁不知止足之罪、耕田種作穿坑掘土損害含露之罪、
養育鵡慧不節之罪、畜養犠牲貧財之罪。
ここでは確かに数条で 「汚稼」の問題が触れられてお り、「不浄手漱口念経典」[汚れ
た手と口で念経する]、「破齋犯戒」[齎法や戒律 を守らない]、「不忌三光節戒淫欲」[日、
月、星 を慨 らず色欲にふける]などの宗教的な汚稼に加え、「檀用水漿汚濁江河」[水を
使うことで河川を汚濁させる]といった非宗教的な汚微などがある。だが、これ らの
汚械の罪は男女どちらにも言えるものであ り、女性のみに限定されている月経や産血、
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悪露などといった語彙は記されていない。このことは、「汚繊 をうみだす女性の原罪」
という観念が既にはっきりと衰退 していたことを十分に示す ものだと言える。
この他にも、『宝俄』は多 くの紙幅を割き、それが救度 しなければいけない「血傷之魂」
[血と傷にまみれた魂]とは次のような死者であるとはっきりと示 している。第一に「戦
亡陣死男魂等衆」[戦禍で死亡 した男性]、第二に 「一切痛疽、潟痢死亡,風癩、瘡疾等衆」
[腫物や下痢の苦痛の中で死亡 したり、ハ ンセン病や梅毒により死亡した者]、第三に
「一切冒犯王法死亡等衆」[国法を犯 し死亡 した者]である。つまり、暴力により害され、
遺体が欠損 し完全ではない死者と、大量の汚染物(疲、膿、血)の排泄を伴う疾病の苦
しみから死に至った死者という二種類であ り、前者はたいていは男性であ り、後者は
男女双方とも可能性がある。ここから見てとれるのは、『宝戯』は出産に起因する死者
を救度することを主に訴えているのではあるが、それ以前の道教の 「普度」の伝統の
意図を受け継いでもいることである。かつての 『真経』もまた同様の意図を示 してい
たが、『宝幟』はただこの点をよりはっきりと示 しただけである。
『真経』と 『宝幟』は 「普度」の動機を受け継いでいた。これはおそらく、純粋に伝統
を踏襲 したということなのだろうが、もしかするとこれはまた、自身の合法性を高め、
主流道教の支持 を獲得するためであったのかもしれない。金允中は 『上清霊宝大法』
のなかで血湖説に対 し厳 しい批判をしているが、ここには、血湖が創設期においてた
しかに伝統に精一杯こびへつ らうことで承認を得る必要があったことがはっきりと暗
示されている。しかし、血湖はいったん主流派に承認され 「正統」の仲間入 りを果たす
と、「普度」という大きな見せかけの看板を掲げる必要がもはやなくなったのである。
は じめて血湖を正式に霊宝齋法へ と組み込んだ 『霊宝領教済度金書』では、かつては
言及 していた 「血傷之魂」の部分は完全に消滅 してお り、純粋に出産に起因 して死亡
せん か
した者の魂を救度する専科[専門の科儀]となっていたのである。
十四世紀初から現在にいたるまで一貫してこのような状況が続いているのであり、
たとえば今 日の上海において正一派道士が作成 した 『血湖灯儀』29)には、やは り明確
に 「昔有申真人,降凡救婦人,抜度産血難 超出波寒庭,命吾九龍杖(或七星剣),敷破
血湖井,仰芳渚道衆,請論血湖経1」(訳注ll)、と記されている。また、常州金壇市の茅山
乾元観の全真坤道がつくった 『破血湖科』のなかには、唄われたものの縮約版の 『真経』
があり、こう述べ られている30)。「該因前生今世,故作過為,惇逆敗常,負命欠財,堕胎
落子,血湖産亡,夫 横損滅,冤仇不解,罪積丘山,沈干地獄之中…」(訳注12)。「出産に起
因する死亡」の他にも多 くの罪ある魂がひっぱってこられているものの、ここにも 「血
傷之魂」の痕跡はない。台湾の正一派道士がつ くった血湖科儀についていえば(大淵
2005:637-650)、そのなかには 「無上血湖抜産(祝聖)科」や 「無上血湖飛輪転 【車藏】
科儀」31)、そ して最終部の 「懐胎講部」等のシーンがあ り、出産に起因して死亡 した女
性を救度するための専科 となったことはさらに疑いがない。
総じて、南宋の道士らは血盆を血湖へと変え、さらに仏教 と道教の観念が混同して
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いる原野の状態であった血湖を 「純化」、「馴化」し、正統な齎儀のなかでも、出産に起
因する死亡 した女性を救度する専儀 とした。このプロセスのなかでは、それが初めに
代表 していた 「汚械をうみだす女性の原罪」という意味は大幅に改変され、さらには
徹底的に消去され、その適用範囲は自然 と大幅に縮小 し、女性の死者全てから難産に
よる死者へ と変化 した。
表面的に見れば、このような変遷は、女性を比較的大切に しているように見える
一 少なくとも女性はそもそ も根拠の弱い 「原罪」を背負い込む必要がなくなったの
である。そのため道理から言えば、一般庶民 もこの変遷を歓迎するはずであった。し
かしながら、状況はまった く異なるものであった。
ミシェル=ス ワミエ氏は、血湖概念の明清期以降の変遷を捉えるための主要な参照
点として、明末清初に成立した 『弘陽血湖宝俄』32)、清乾隆五十九年(1794年)版の 『玉
歴宝紗勧世文』、道光三十年(1850年)年版の 「粗言衆喜宝巻』、そ して近年世に問われ
た 『輪回宝伝』、『重刻敬竈宝訓合編』、『敬竈全書』(成豊三年[1853年]上海城陛廟翼
化堂刊本)な どの通俗宗教テキス トを挙げている。これらのテキス トが示 しているの
は、女性の原罪は暗にあるいは明に免除されたとはいえ、道徳品行が純潔であ り非の
打ちどころがない女性の尊重について多 くの紙幅が割かれており、ふつうの女性には
非常に多 くの汚繊に関する禁忌(宗教的なもの、非宗教的なもの双方がある)があり、
それを違反すると、それが重箱の隅をつつ く程度であっても血湖地獄へ と落ちてしま
うということである。これが意味 しているのは、親孝行な子孫としては、天地の神明
が自分の母親あるいは祖母を聖人 と見なしているのかどうかを把握できていないので
あれば、保険をかけるという観点から、できるだけ、彼女 らの死後には彼女 ら祖先の
ために血湖科儀を行うのが良いとされていた、ということである。
i換言するならば、主流派道教は極力、血湖の適用範囲を出産に起因 して死亡 した女
しゅうせい
性 に限定 しようとしてお り、妻を弔う夫が妻のために修齋[法事]お よび超度を行う
ようにさせようとしていたのだが、庶民はこの[主流派道士の]努力をありがたいも
のだと考えることがなかったのである。庶民は依然 として、「女性 は汚稼の罪を犯すた
めに天の責めを受ける」という観念を持ちつづける傾向にあった。親孝行の子孫は目
連尊者 と同じようにすべ きであり、その母(ないし祖母)のために血湖道場をもうけ、
母(祖母)のために血湖湯を飲みほすべきだったのである。これはつまり、血湖科儀は
孝道に関わるものであったということである一 さらに付け加えて言 うならば、男性
子孫の女性祖先に対する孝は、夫婦間の情愛とは異なるものなのである。
このように考えてみて初めて、筆者は、上海浦東の田舎にて確かに筆者を震撚 させ
たあの日の血湖灯儀が有 していた恐怖の雰囲気の背後には、風変 りでユーモラスなも
のがあったのだということに思い至った。道士 らが演 じていた科儀テキス トが示す理
念と、道士 ら自身がその時の科儀 に対してもうていた理解 とは完全に別物である。彼
らもまた農村の庶民であったのであ り、おそらく彼らも、本稿冒頭で紹介 した、幸せ
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と長寿に恵まれこの世を去 った老祖母の息子たちや子孫たちと同様 に、自分たちは老
婦人のために贈罪をなしているのだと考えていたのだろう。これは孝行 を尽 くす行為
であったのであり、産亡血姐 とは一切の関係がなかったのである。
庶民はなぜ主流派道教の意をくむことがなかったのか。なぜ、「原罪説」に立脚でき
なくなった後にも、ふたたび大量の汚稼の禁忌により女性はその 「犯罪」を免れるこ
とができなかったのか。どうや ら両宋交替期に、突如 として、漢人の意識のなかに 「汚
稼」の概念が芽生えはじめたのだが、明清時代に到るとそれがます ます盛んとなって
収拾がつかなくなる状態にまでなったのは一体なぜなのか。これ らの問題 と、親子間
の 「孝道」と夫婦間の 「情愛」という二つの倫理の比重のバ ランスの問題 とのあいだに
はどのような関係があるのだろうか。これら一連の問題は、明清社会文化史の理解 に
ついて我々に問いかけるものであるが、筆者が思 うに、おそらくは南宋から明清 にい
たる儒教思想のなかに、これらの問題に解答をあたえる鍵があるのではないだろうか。
日本の儒教史学者である武見李子(TAKEMI1983)や中野優子(NAKANO1998)、
そしてアメリカの中国仏教史学者であるアラン・コール(COLE1998)やジェシー・チュ
ウ(CHOO2009)らは、これら問題に対する有益な洞察を提示 している。本稿では紙
幅の関係で扱 うことはできなかったため、それら知見についての検討は別稿 を期 した
いo
付記
本稿は中国教育部人文社会科学基金による研究プログラム 「宗教の伝習 と受容一認
識人類学および心理学か らのアプローチ」(10YJA730016)の研究成果である。
訳者付記
本稿は、楊徳容(南京大学人類学研究所・教授)による中国語の論文「"血湖"研究島峡」
(『宗教人類学』6:191-210、北京:社会科学文献出版社、2015年)の全訳である。ただし、
日本語版の書式にあわせるために序論に一部変更を加え、原文の誤植についても修正
を施 した。また、読者の便宜を図 り、訳注を作成 した。いずれの作業でも原著者に確認
の上、その意向を反映 させたが、本文の内容面での変更は一切ない。なお、[]内 の
説明は訳者が加えたものである。翻訳に際 しては、高橋睦美氏から貴重なご助言を頂
いた。記して感謝いたします。
原 注
1)こ の点 に関 し、台湾湾 中央研究 院民族所 の研究員 である丁仁 悉氏に感謝 したい。氏 は筆者 に大淵忍爾氏が
編纂 した この資料の存在 につ いてご教示 くださ り、その複写 資料を提 供 して くれた。また併せ て、そ の日
本語資料 の中国語訳 の労 を執 って くれた川瀬由高氏(首 都大学東京社会人類学教室博士課程)に 感謝 した
い0
2)略 称 は 『元始天尊 済度血湖真経』である。『正統道藏』洞真部 ・本文類 ・宿九 ・第2冊 ・36-40頁。
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『正統道藏』洞玄部 ・威儀i類・被六 ・第9冊 ・892-897頁。
『正統道藏』洞真部 ・本 文類 ・天一 一洪一 ・第1冊 ・1-417頁。
『正統道藏』洞真部 ・戒律類 ・雨三 ・第3冊 ・406-408頁。この ミッシェル=ス ワ ミエ氏 の判 断の根拠 につい
てはよ くわか らない。筆者は詳細に 『太上九真妙戒金鑛度命抜罪妙経』を検討 してみ たのだが 、これが 『真
経』と何 らか の特別 な類似 を もっている ことは発見で きなか った。だが この ことは、 ミッシェル=ス ワ ミ
エ氏が 『真経』の成立時期 を唐代 よ りも遅 い と判 断 した ことが間違ってい ることを示す もの だとは言 えな
い だろう。
ミッシェル=ス ワ ミエ氏がこのよ うに言 う理由 として挙げてい るの は 『宝俄』の なかの三清四御の詳 と北
京の 白雲観の なか に祀 られてい る三清四御 の位牌 の書 き方 は同 じものだということだが、氏 の意 図はお そ
ら く、 この ことか ら 『宝 戯』が出現 した時期 と白雲観 の造 られた時期 が近い と推測で きるとい うことであ
る。だが 、白雲観の前身 となる天長観が建造 され たのは早 くとも唐の玄宗期(712-756年)であ り,この後、
金、元、明の三王朝 が再建 を したこ とがあ り、結局 のところ、北京の 白雲観の なかの三清四御の諜の書 き
方が どの年代の もの となるのか は定かで はな く、それゆえ、氏 が述 べる理由には誤 りがある と言え る。だ
が、氏の議論の中核 となる概念 は重要である。すわ なち、「三清 四御 」とい う言い方、と りわけ、「四御」の
誹は、 どち らも宋 の真宗 、徽宗期 に確立 した もので あるため、景徳五年 ・宋真宗期 よ りも早い時期 に盛大
に崇道の儀礼が始め られていた とい うのはあ り得 ない ことなのであ る。
明洪武丙寅(1368年)、翠 岩精舎刊 、京都建仁寺両足院藏。
『正統道藏』洞 玄部 ・威儀i類・食三 ・巻五十三 ・第9冊 ・691頁中。
原文は 『大正藏』(第4刷225頁上、中)。
10)たとえば、比較的完全 な敦煙写巻 はスタイン2614号『大 目乾連冥問救母変文井 図一巻井序』、ペ リオ2193
号 『目連縁起』、北京成字96号『目連変文』など。その他、部分 的に欠損 している ものではス タイ ン3704号、
ペ リオ2319号、ペ リオ3485号、ペ リオ3107号、ペ リオ4988号、北京盈 字76号、北京麗字85号、北京霜字89
号 な ど。
11)後漢 の 『太平経』、三国時代 の 『太上洞淵神呪経』を参照の こと。
12)三国か ら六朝期 の道教 の度亡科儀 の詳細 については、瀟登福氏の研究(斎2006;2008)を参照の こと。
13)『地藏菩薩本願経』が実叉 難陀の翻訳 したものか どうかは大い に疑問が残 るが、 この書は確か に盛唐期 に
すで に流行 していた。
14)生没年 は不 明だが 、呉道子が開元年間 に描いた絵 に啓発 をうけ、著名な地獄 変相 図を描いた ことか ら、お
そ ら く唐太宗、高宗期 の人だろ う。
15)本書の成立時期 につ いては未 だ定説がない。多 くの者が清代の作品 だと考 えてい るが、清代 の李宗敏 は乾
隆辛 巳(1737年)に宋版 旧本 を見たこ とがある と述べてお り、 また道繹経典 を引用 し力 を尽 くしてそれが
宋代 の伝本 であるこ とを論証 している。これに関わ る論証 は、王 見川 と林万伝に よる研究(王 、林1999:
10-12)を参照。
16)イン ドの カース ト制度すべ てが(物 理 的な意味のではな く)宗教上 の汚繊 を枢軸概念 として建立 され てき
た ものであ る。メアリ ・ダグラスの 『汚繊 と禁忌』(道格拉斯2008)はこの点 に関 し簡 にして要 を得た説明
を提供 してい る。
17)『正統道藏』正 乙部 ・霊一類 ・巻三十七 ・第31冊・597頁下。
18)『正統道藏』洞玄部 ・威儀類 ・坐十 一朝 一 ・第7冊 ・537-552頁。本書 の名称 は寧全真(1101-1181年)がつけ
た ものであ り、そのなかの血湖に関す る部分が寧全真に よるもの なのか どうか は定かで はない。 む しろ、
後世の編纂者である林霊真の ものである と考えた方が比較的妥当性が高いだろ う。
19)『正統道藏』洞玄部 ・方法類 ・頼 一 一益九 ・第10冊・129-439頁。目下の ところ、歴 史家 らは概 ね、この書の
作者 は宋 か ら元 にかけての道士 、呉全節(1269-1346年)が編撰 したもの だと考 えている。
20)『正統 道藏』正乙部 ・移 一 一盤七 ・第28冊669頁か ら第30冊649頁。歴 史家 らはこの書の成立 時期 を洪 武
十五年(1382年)から正統 九年(1444年)の間だ と推断 してい る。
21)『藏外道書』(成都:巴蜀B社 、1994年、第14冊)。この十一種 の科 儀 とは、『血湖正朝全集』(150-157頁)、『血
湖啓 師全集』(663-670頁)、『血湖大齋三申全集』(670-677頁)、『關告郵都血湖官將全集』(686-691頁)、『血
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湖迎真 集』(69ユー696頁)、『血湖大齋混元六幕全集』(696-704頁)、『血 湖三途五 苦全集』(704-708頁)、『血湖
曲赦全集』(712-718頁)、『血湖大齋科 品全 集』(718-737頁)、『霊宝玉 錬血湖』(737-743頁)、『血湖正朝集』
(743・747頁)である。
22)おそ らく現存 する最古 の道教経典 である 『太平経』を参照の こと。
23)現在 これ らの大半 は散逸 して しまっているが、おそ らく南宋期には流通 していた と考 えられ る。とい うの
も、南宋 末の蒋叔輿 が編纂 した 『無上黄鎮大斎立成儀i』(『正統道藏』洞玄 部 ・威儀類 ・鳳 一 一食七 ・第9冊 ・
378-727頁)にはい くつ もの文章が記録 されているか らであ り、これはあ るいは蒋叔輿 が当時実際 に 目に
し、さ らには引用 した ものか もしれないか らである。
24)『正統 道藏』洞玄部 ・威儀類 ・賓一 一鳴十 ・第9冊 ・181-377頁。
25)『高上神 香宗師受経式』(『正統道藏』正一部)の記載 は次の通 り。「宋政和壬辰(1112年)之後 東華帝君始
將神宵環寳秘藏 『露寳眞経』(即ち 『度 人経』)六十巻傳世,合原一巻為六十一巻。」
26)詳細 につ いては、『太上洞玄 霊寳滅度五煉生屍 妙経』とい う唐代の霊法 派の墓葬法 につ いての権威あ る経
典 を参照の こと。
27)この ような状況が発生 した時、亡魂 は土 地の神々あるいは陰司の冥官に対 して、子孫が不孝 である と、あ
るいは近隣の霊魂に辱め をうけてい ると告発す る。いず れの場合 で も、結果はみな子孫に不利益な もの と
なる。これ を 「家訴」と言 い、中国古代法律 史のなかで も特徴 あ る顕著 な概念 となってい る。
28)今日の考証に よれば、『太上感鷹篇』はおそ らく北宋末年(政 和の少 し前、或い は政和年 間)に成立 した も
のであ り、作者 は不詳で ある。その論拠は次の通 り。第一に、政和年間の前 には関連す る記録 は一切見つ
か らない。第二に、第三十代 の正一天師張継先 はかつ て 『太上感鷹篇』をたたえたが、その文章 『虚静天師
頒』は 『道藏』に収録 されている。張継先は 「虚静先生」とい う号 を賜封 されたが、それ は宋徽宗期であ った。
第三 に、『太上感慮篇』は北宋 末に 『政和 万寿道藏』に収録 され たが、この 『道藏』は南宋淳煕 年間に太乙宮
によって全 て書 きうつ されてお り、孝宗は これに 『疎章宝藏』の名 を与 えている。その後、太 乙宮 の道士 で
あ る胡螢微 はかつて 『疎章宝藏』の なか にあ った 『太上 感鷹座 篇』を読んでい る。第二、第三 の点は、この
書が世 に問われた時期が政和年 間よ りも遅 くなることはないことを示 している。
29)惜しみ ない協力 とこの科本 を提供 して くださった上海道教教会 の会長吉宏忠道長、お よび上海道教学 院の
教務長王馳氏に感謝 申し上げ る。
30)この科本 を提供 して くださった乾元観の方丈であ る歩信慧道長 に申し上 げる。
31)【車藏】(車偏 に藏)は台湾道教 の特殊 な文字 であるよ うであ り、康煕字典では見 られない字である。
32)『弘陽血 湖宝俄 』の成立時期 は不詳で あるが、弘陽教内部 に伝 わっている伝説で はその創教者 である鷹高
祖 師、韓太湖(明 隆慶 四年[1570年]一万歴二十六年[1598年])が手ずか ら撰 した ものだ とい う。筆者 は こ
の説の信葱性 は低い ものだ と考えているが、明末の弘陽教が興隆 したのは比較 的短 い期 間で あること、お
よび順治帝 の即位後 ま もな く弘陽教 の鎮圧 が始 まった とい う二つの史実に鑑みる と、この文献は明末の弘
陽教 が大 きく拡張 した時期 の作 品である可能性 が高い と考え られる。関連す る資料 として は、宋軍(1995)
および拙稿(栃2013)を参照の こと。
訳注
?
?
?
?
?
?
?
家 を持たず宮観 などに住 んで いるので はな く、都 市や村 落な どに散居 している道士 を指す。
科儀 とは、道法 の科範威儀(かはんいぎ)、す なわち規則 ・儀礼 の意 を指す。
度亡 とは、死者 を済度す ること。道場 とは、道教におけ る念仏 を伴 う礼拝儀礼の こと。
上海の道士 は道教音楽 を 「粗楽」と 「細楽」の二種 に分 けてお り、前者 は銅鋸 などの打楽器 とチ ャルメラに
よる演奏の ことで打楽器が メインとなるため、騒が しい演奏 となる。後者は弦楽器 と管楽器 を用いた、比
較的静かで柔 らかい演奏であ る。
「超度」とは死 んだ人の悪 い気 を直すこ と、即ち、成仏 させ ること。道教 のお経 を唱える。
「九幽」は地獄 の意。灯儀 とは道教の需醗において よく見 られ る儀礼の一種であ り、儀礼 を行 う道士が手 に
光を放つ 「灯」を持つ ことを特色 とす る もので、一般に 日没後 に行 われる儀礼 であ る。これは上 は天 を照
らし下は地獄 を照 らす ことを象徴 する。
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7)款 王 とは 「霊 宝款王経罪金科」の略称であ る。即ち、十殿の閻魔王 とその配下 の陰界の官員 を降臨させ祭
り上 げ、死者 の家族が死者に対 する彼 らの寛大なる慈悲 を感謝する とい うものである。
8)閾 山法 とは唐代 に福建 において創設 された法術 の流派 の一 つであ り、福建省 を中心 とす る流派 だが、広 く
広東 や漸江、江西 、湖南、台湾 ならびに東南 アジアの華人社会 において普及 している。
9)在 家信者 を対象 に絵 や歌 を取 り入 れて仏教 の教 説を説 いた もの。
10)天・地 ・水の三界 を司る とされ る天官、地官 、水 官の三神 の総称 のこ と。
11)大意 は次の通 り。「かつ ては姓 を申という神仙が お り、産血の難の魂 を助 け、波寒庭の地獄か ら抜 け出させ、
九龍杖(或 いは七星剣)に よ り血湖の宿縁 を破 り、道教徒 を労った。仲間 らよ、ともに血湖 経を詠 もうでは
ないか。」
12)大意 は次の通 り。「前世 あるいは後世 にお いて過 ちを犯す 、即 ち、国家や父母 を大事 にせず、基本的な倫 理
[インセス ト ・タブー等]を 守 らず、殺人 を犯 した り金 を返 さない などす ると、子供 を失い、 また出産時、
命 を落とす。宿 怨は解けず、罪が積み重 な り、地獄 に落 ちる…。」
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